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魏晉南北朝志怪小說與清談之關保
魏晉南北朝志怪小說與清
談之關係
蘇廣建
魏晉南北朝是中國歷史上第二大紛亂時代，然而其間
的文學發展，卻是空前發達。三曹、建安七子的樂府，阮
籍、和康的詠懷詩"陶潛、謝靈運的山水回國詩，陸機、
潑岳的文F式，皮信的研釀及劉殼、、鍾嶸等之文學評論，均
在那個時空裘夫放異彩。然而，“志怪"、“志人"小說
在那時代，又似乎不為士大夫所重視。“小說"向有微不
足道之惑，莊子謂“飾小說以干縣令，其於犬道亦遠
矣。.. 1 故此，志怪小說鮮有貴族知識份子的作品，其文
人之作，大抵敘述地理、誇示博物為主，如《博物志》、
《神異經》、《漢武洞冥言。、《海內十例l記》等， !!p d7 
《山海經》發展演變而來。其教徒作品，貝1] 以記錄鬼神靈
怪為圭，如《搜神宮。、《技神後記》、《異苑》、《幽
明錄》等，大都受《穆天子傳》之處史發。
誠然，魏晉小說一向被視為中國小說雛型之源流，它
們大抵是且陳梭概，鮮有長篇大論者，然“志怪..有豐富的
想象、鮮明的形象及較完整的情節刻劃，都為日後“有意
為小說"的唐人傳奇奠下良好的根基。梁是先超說: “小說
有不可思議之力支配人道。.. 2 志怪小說在中國文學史
上，理應佔一席位。
《考功集》二輯
劉晶皂、言: “時運大移，質文代變。......故知丈變染乎
世情，與廢繫乎時序。....歌謠文瘦，與世推移。.. 3 隨
著時代變遷、社會背景的轉移，造就了不同的社會風尚。
“清談"是當時貴技知識份子最普及的一種社交活動，而
這一種風氣，又如何影響下層文人、教徒所作的志怪小
說?本論文將以精神分析的角度，嘗試揭開志怪荒誕滑稽
的面紗，展示出撞車晉時人的風神面貌。
(一)神話與志怪之關係
有言中國小說之萌芽，始於魏晉南北朝之志怪、志人
小說。魯迅(1881-1936)在《中國小說史略》中說:
“街談巷語自生於民間， .. 探其本根，
則亦猶他民族然，在於神話與傳說。 4
故此，神話、傳說與志怪三者，實際上有著密切的關係。
一、何謂神話?
神話一詞，源於希臘語M v () 0 I (Mythos) .它的意
思是“關於宇宙起源，神靈英雄等的故事 .. 
(Andrew Lang)或“關於自然界的歷程或宇宙起源、索教
風俗等的史談.. (H. Hopkins. R.H. Lowis) 0 5 在中國，魯
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迅認為“昔者初氏，見天地萬物，變異不常，其諸現象，
又出於人力所能以上，則自造1fL-說以解釋，今謂之神
話。.. 6 沈雁ì7~(1896-1981)亦云:“神話是一種流行於土
古時代的氏間故事，所敘述的是超乎人類能力以上的神們
的行事......可是古代人民互相傳述，卻確信以為是真
的。.. 7 
魯、沈二人的見解，傾向於西方人類學派
(Anthropological Interpretation) 。他們認為神話是野蠻人心
理狀態的反映，相信原始人有“精靈崇拜.. (Animism)及
“圖騰主義.. (Totemism)的信仰。前者指原始人相信宇宙
萬物皆有生命，有人類的意志、感情及思想;後者指原人
相信他們與動物或植物有血統閥 f車，各部落都奉一種動物
或植物為他們的守護神或祖先。由於房、人有好奇心，於是
“當神位製作時代的人們，注意到某種沒有明顯的理由的
現象或風俗之時，他們便發明、講述一段故事，作為解
釋。.. 8 中外學者這些見解，正好說明最多、最普遍的
“閃開神話"及“自然神話"之產生，故我亦最認同此
吉兌 。
二、中國神話與希臘神話之比較
這一節，我們不妨採用比較的角度，探討一下神話的
本質，用以引證人類學家安德烈﹒蘭 (Andrew Lang. ?-?) 
“神話是原始人民信仰及生活的反映..這一句話。 9
中國和希臘皆有“閉關神話..及“起源神話並不
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約而同地講述神i逼人類的故事。中國的女媽以泥造人，庭、
劫(189-194) <:風俗通義》載:“俗說天地問闕，未有人
民，女媽搏黃土作人，劇務，力不自提供，乃引繩於泥中，
舉以為人。.. <:准南子﹒說林》云:“黃帝生陰陽，上“耕
生耳目，桑林生臂手，此女娟所以七十化也。"意謂女媽
與諸神共同造人。
希臘神話中，普羅米修斯(Prometheus)以粘和水造成
爬熹、魚類、飛禽走獸，最後又照神的形狀做成人。他死
後，兒子丟卡利翁(Decalion)拋出的石頭一接觸大地使變成
男人。媳婦皮拉(Pyrrha)拋出的石頭則變成女人。生命是
萬物的起源，有了生命才能夠繁衍。但原人缺乏“生育"
這種概念，他們認為生命是源白的變化而神祇就是這
場變化的創造者。
另外，中外的“自然神話"都講述人與大自然搏門的
故事。中國以洪水為母趣的神話拯多，其中有“絲禹治
水"的故事，如“洪水滔天，絲竊帝之息壞以種洪水，不
待帝命。帝令祝融殺絲於羽郊，絲復生禹。帝乃命禹卒布
土，以定九州。.. (<:山海經﹒海內經> )另外， “舜之
時，共工振滔洪水， ......江准通流，四海漠 i幸，民皆上丘
陵，赴樹木。舜乃使禹疏三江五湖，導產潤，平通溝陸，
流注東海，鴻7位漏，九州乾，萬民皆寧其性.. (<:堆南子
﹒本經言川> ) 
希臘的普羅米修斯偷偷登土奧林匹克山，偷取火種帶
回大地，使備受飢寒的人類得到溫飽。宙斯(Zeus)於是派
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天神把他鎖在高加索山頂，叫惡鷹啄食他的心肝，叫風霜
雨雪殘毀他的身體。這兩則神話都反映出先民無時無刻都
受到大自然的威脅，於是他們幻想著一個超乎人力的
“神"或“英雄"能把他們拯救出來。無論如何，“自然
神話"都反映了先民對生活的恐懼和盼望。
隨著部落社會的發展，中、希神話在思想上亦有所轉
變。早期神話可說是“解釋神話但後期神話中卻發現
了人類道德觀、價值觀等意識形態的存在。<:)'雀南子﹒本
經》載:
堯之時，十日並出，焦禾祿，殺草木，而民無
所食堯乃使羿誅鑒齒於疇華之野，殺九
嬰於凶水之上，繳大風於青邱之澤;上射十日
而下殺澳貓;斷倚蛇於洞庭，擒封稀於桑林。
在后羿除害的過程中，出現了兩個問題一)他所
射落的九個太陽，是天帝俊的兒子。 10 (二)他誤傷了化
作白龍的水神河伯，並霸佔了他的妻子雄主賣。 11羿除害後
將大野豬封締獻給天帝，神俊卻奪去祂的神籍，命他不能
再登天界。他誤傷河伯可算是無心之失，出現這樣的結
果，種可能是一)天帝向羿報仇(羿殺了自己的兒
子) (二)道德上的不容(貪戀別人的妻子) 。由此看
來，後期的神話已開始帶有道德批判與義利之辨，而接近
於傳說了。
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希臘的西斯布斯(Sisyphus)把宙斯派去捉拿他的神桐
搏，於是宙斯罰他把一塊大石搬上山頂，但當大石快達到
山頂之際，又會從他手中滑落，於是他永世都要重複這份
家人的工作。這故事頗像中國的“吳剛伐桂"泣，都以
“懲罰"這種手段去維持社會秩序，是原始社會過渡“文
明"社會的表徵。
三、神話的特質
在簡單概述神話的涵義之後，這一節，我們不妨以中
國神話為例，細說神話所具備的特質。
一般來說，神話所使用的都是敘述語言。劉大杰《中
國文學發展史》說:“這古的神話，都是原始社會勞動人
民集體的口頭創作。在有文字以前，已經廣泛地流傳在人
民的口頭。" 13由於神話是口耳相傳，且以解釋物像為
主，故所採用的都是記敘文。如《山海經﹒大荒31:.經》中
“黃帝與安尤之戰使古己敘了黃帝戰勝安尤的經過。
此外，神話中充滿“野蠻的要素"。試看諸神面目，
他們都是半人半敦的混合體，西王母“其狀如人豹尾，虎
齒而善嘯，蓬髮戴勝杖;是司夭之厲及五殘。" (<山海
經﹒西山經> ) 。另外， “l色犧氏女媽氏神農氏.....蛇身
人面，牛首虎鼻.. 有非人之狀。" (<列子﹒黃帝
篇> )古時人獸雜居，加上圖騰主義的影響，使他們相信
神是-!L式有力的人獸合體。
我們再看諸神的生活，伏羲與女禍本是兄妹. <亞各史
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後重己﹒二》引《風俗通》云: “女鍋，伏希(羲)之
妹。"但在漢石刻與母畫中，二人竟成為夫婦，“第一段
畫二人，右為伏義，左為女媽， ......身同伏義，尾亦環繞
與右相交。中間一小兒，右向，手曳二人之神袖，兩腳捲
走。" (容庚《武梁祠畫像考繹> )兄妹亂倫雖有達今日
的道德禮教，但在茹毛飲血的年代，又似乎是很平常的。
野蠻的國子狸，常呈現出“力的形象化"。先前半人
半獸的諸神，已表現出猛獸的力量，在《山海經》中，有
“夸父追曰"的故事，“大荒之中， ......有人坪兩黃蛇，
名曰夸父。......夸父不量力，欲追日影，遠之於禹谷，將
欽河而不足，將走大淳，未豆，死於地。"這種所謂“不
量力實際上是一種面對困難也不退縮的奢鬥精神，是
一種由堅執所轉化成的力量。
最後，神話雖被視為荒誕、不合理，但在古代社會，
卻被深信不疑，是千真萬確的。中國古代有很多“變形神
話如“蛇乃化為魚" (<山海經> ) 、 “靈故化為黃
蛇" (<穆天子傳> )等。在“某某化為某某"的模式
中，我們察覺不到有任何敘述變形過程的文字，因為這裡
牽涉了一個問題，就是“信心"的問題。由於原人心目中
一平相信變形是一種事實，那麼，只要直接簡單地說:
“靈故化為黃蛇信仰使產生了。其實，古人相信變形
是有一定程序和規律的. <山海經﹒大荒經》云:“有互
人之國(人面魚身) 0......有魚偏桔，名曰魚婦。其頁項死
即復蘇。"郭璞看云: “其人死，復蘇，魚在其間。"意謂
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人死後復甦才會變形。他們有這種信仰，是因為他們意識
到萬物是從變化而來，宇宙變化之無窮，死與再生也是循
環不息的，前一生命是後一生命的因子，後一生命是前一
生命的蛻變。故此，魚父是人面魚身，諸神是半人半獸，
而非整體的變形。
四、何謂志怪?
“志怪"一詞，首見於《莊子﹒逍遙遂}“齊諧
者，志怪也。"據唐陸德明 (556-627) <經典釋文》所載，
“志，看己也;怪，異也。" 、 “齊諧......司馬彪及崔並云
人姓名，簡文帝云書。" 14這一句話的解釋是，“齊諧這
個人，是專門記載怪異故事的人"。“志怪"並非文學品
類，而是指“記錄怪冥之事"。
“志怪"後來成為一類書的通稱。唐初修《晉書》
其卷七十五稱祖台之( ? - ? ) “志怪書行於世也"。此
外， <晴書﹒經籍志》才巴性質相芳的 Vl異傳》、《搜神
記》、《幽明錄》等書收入史部雜傳類，“志怪"遂成為
一類書的通稱。
最後， “志怪"成為小說品類。明胡庭、麟(1 551-
1602) <少室山房筆叢》明確指出， “小說家一類，又有
分數種。一曰志怪，搜神、述異、宣室、商陽之類是
也。......一曰傳奇......。一曰氣規 及魯迅在《中
國小說史略》中，亦把《列異傳》、《博物志》、《搜神
苦。、《拾遺記》等收入〈六朝之鬼神志怪書〉中，志怪
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這歸諸小說的範圈中。
五、神話、傳說與志怪之闢係
志怪實際上是由古神話與傳說發展出來的，並會因應
當時的時代思潮與信仰而演進，它們彼此間有一種承接與
蛻變的關係。
1. 從神話過渡傳說
魯迅說: “神話大抵以‘神格，為中樞，又推演為敘
說之神、之事，又從而信仰敬畏之 o ••• 這神話:寅進，月1J
為中樞漸近於人性，凡所敘述，今謂之傳說。"叭魯迅所
謂的“神格"、“人格是指神話在演進的過程中漸趨
於“人格化"、 “歷史化而形成了傳說。
我們再以西王母為例，在《山海經》中，她是“豹尾
虎齒而善嘯，蓬髮戴勝杖，是司天之厲及五殘"、“西王
母梯凡而戴勝杖，其南有三青 l鳥，為置身王母取食，在崑崙
北。"她可以掌管疾病、邊疫，可以驅雀鳥為之覓食，足
見她擁有超人的力量，呈現了“力的象徵也就符合神
話中“野蠻"的要素。
但到了後期，西玉母卻變成一個雍容華貴的婦人，
《穆夭子傳》載:
吉日甲子，天子賓於西王母。乃執玄自壁，以
見西王母，獻錦組百純，組三百純。西王母再
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拜受之。 一西王母為天子謠日.“白雲在
天，山陵白出，道且悠遠，山川問之，將于無
死，尚能復來。
西王母受禮時懂得“再拜受之周穆王臨行前又贈歌4日
答，並叮囑她沿途小心，盼望再見，足見她已是一個講禮
的皇后了。至於她的容貌，也變得“視之可年三十詐，修
短得中，天資掩藹，容顏絕世.. (<.移、天子傳> )的美婦
人了。一個充滿野性的神，至此發展成一個具有人性的女
皇。
2. 從傳說過渡志怪
基本上，神話、傳說與志怪都是人們信仰、思想的反
映。於上一節，我們知道從神話演進為傳說，在於“人
格而從傳說下遠為志怪，其間之蛻變，又在於“自成
意識的萌生"。
志怪小說中，帶有強烈“陰陽五行"及“佛道思想 .. 
的色彩。前者言天人感應，後者言“義"與現世之關于車，
皆由“我"的觀念出發，發現我與社會之關係。故志怪小
說中，很多作品都是有目的而為的(如宣傳宗教或顯示一
己的博聞洽見) .帶有鮮明的功利色彩。
如前述，古人相信“變形神話..是因為他們有一種
“原型意念.. (共同、集體的精神信仰) .人死後變形，
是基於宇宙自然之變化循環。然後世志怪中的“變形..故
事，除了以五行解釋自然現象外，還用來附會政治、人事
10 
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之禍福。干寶( ? - ?) <.搜神記﹒卷十二》云:“天有
五氣(金木水火土) .萬物化成。......五氣盡純，聖德備
也。......五氣室濁，氏之下也。.. <.異苑﹒卷三》載:
“晉義黑五年，盧循自廣州下，泊船江西，眾多疫死。事
平之後，人才主蔡州，見死人髮變為鐘。今上鎮西參軍..
有一棺，棺頭有鐘眾，試令撿看，都是髮，亦有未f!r
化。"古代神話有“人死化魚"之說，志怪月1J 有“人死髮
化為鐘然後者“眾瘟疫死"是因為“聖德未備"、
“五氣盡濁..所致，非先民純以神話解釋自然之質樸面
貌。
神話被視為小說的搖籃，自然與志怪有看不可分割的
關你。然而前者似乎更關心“人與物"之關f車，試圖以神
話解釋宇宙及大自然，而後者見1J;著重於“人典人即
“人倫"的關你。隨著社會文明的發展，人與自然再不是
“對立而是求“和諧人與自然闊的探討，逆轉為
人典人的探討，是以，志怪小說中，渲染了不少人為的功
利色彩。
(二)志怪小說內容探討
中國本信巫，秦漢以來，神仙之說盛行，漢末
又大轎巫風，而鬼道愈熾;會小乘佛教亦入中
士，漸見流傳。......故自晉龍惰，特多鬼神志
11 
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怪之書。其書有出於文人者，有出於教徒書。
文人之作，雖非如釋道二家，意在自神其教，
然亦非有意為小說，蓋當時以為幽明雖殊途，
而人鬼乃皆實有， ......自視固無誠妄之別矣。
16 
魯迅這一番話，大抵指出志怪盛行的背景。現將志怪小說
的題材、內容，述說如下:
一、古代神話及傳說
志怪平述古神話、傳說，然古人以神話解釋天地問之
自然現象，志怪中的神話，貝IJ著意於人群社會，帶有“歷
史化"、“社會化"的色彩。如“先命夏絲治水，九載無
績。......至舜，命禹疏川尊岳。濟巨海，貝IJ i:而為梁;瑜
翠A芋，則神龍而為駁。" (<:拾遺記﹒卷二> )這個故事
早見於《山海經﹒海內經> '然當時命絲、治 7位的，是天帝
俊，而絕非夏朝的帝克、帝舜所為，後者顯得富有歷史意
識。
二、陰陽五行及符瑞術數
房、人眼中，人與自然是對立的，故出現不少神話英
雄，試圖征服大自然。但在志怪枝，作者大力鼓吹“天人
感應"之學，意圖以天象附會政治、社會，使人與自然趨
於和諧。鄭玄《尚書大傳> ì.主云: “貌、言、視、聽、
12 
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忠、心，一事失，則逆人之必，人心逆則怨，木、金、
水、火、土氣為之份。......於是神怒人怨，將為禍亂，故
ÆA于先見變異，以譴告人也。......各以物象為之佔。" 17 
如《搜神記﹒卷」三》載:
帝太康六年，南陽獲兩足虎。虎者，陰精而居
乎陽，金獸也。南陽，火名也。金精入火而失
其形，王室亂之妖也。. 後洞開王遂連四方
兵，作為商L階。
由於陰陽、五千于相沖，禍商L遂匙。此外，志怪中一些故
事，講述人們以符瑞鐵諱、街毅(包括占候、相宅相墓、
占卡、命書相書等)附會朝政盛衰、人事禍福，亦由傳統
民間迷信而來。
三、鬼神世界
志怪故事中，有大部分都是教徒自神其教的作品，而
其中述及鬼神的，又佔其大多數。中國向有“崇鬼"觀
念， <:禮記》載:“人死曰鬼"、“眾生必死，死必歸
土，此之謂鬼。" 18 但人死後的“靈"去了那襄呢?此問
題進成為嗜奇搜異的文人及自神其教的教徒所討論的話
題。
他們相信世間有鬼，乃借志怪攻擊那些視鬼神為無稽
謬論的無鬼論人士。《幽明錄》 “阮瞻"條寫阮瞻“素秉
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無鬼論，世莫能難，每謂正更足以辨正幽明"。於是有一隻
鬼，走到他面前，與他談起“名理"來，鬼不敵，“乃作
色並說: “鬼神古今聖賢所共傅，君何獨言無耶?僕
便是鬼! " J!~住它又“變為異形，須央消滅"。瞻受嚇後
臉色大變，一年多後病死。
既有鬼神，那麼他們的形態、行為又如何呢<述異
苦。 “王瑤"條寫王瑤死後，有一隻“細長黑色，粒，著
才賣弄褲"的鬼常到他家中搞亂，把土糞投人飯食。於是王
庚對鬼說: “以土石投我，了非所畏。若以錢見擲之，此
真見因。"鬼信以為真，以錢投之，其後，庚又說:“新
錢不能令痛，唯烏錢耳! "鬼又如其言，如事者，王庚因
之而發達。由此看來，鬼世界亦有賢慧之別，云云色相，
一如人間再版。
人死後的靈魂將歸何處?此則為陰曹地府，志怪中每
借恍惚入夢，死者復生等模式，描述地獄諸奇異景象。
《搜神記﹒卷十五》 “賀搖"條寫為“死三日，復蘇
(甦) " .於是他回憶死後的光景，是時“史人將上天，
見官府"。原來人死後要接受審判，辨其善惡，踩著他
“入曲房，房中有層架。其上層有印，使為惟意所取
為取了劍，及“疾愈，果有鬼來稱手土公" 。此類灌輸“善
惡有報，輪迪有定"的思想，又成為故事結局的公式。
四、靈異幻化
志怪中亦有“變形"故事，用以咎政治、人事之得
14 
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失，非先氏“信仰"之反映。干寶說:“天有五氣，萬物
化成。.....苟稟此氣，必有此形，必生此性。......應變而
動，是為順常. i有錯其方，則為妖膏。故下體生於上，上
體生於下，氣之反者也川、生獸，獸生人，氣之商L者也;
男化為女，女化為男，氣之賞者也。" (<搜神記﹒卷十
二> ) 
此外，所謂“物老成精大凡動植物年壽高者，也
可變形。 19 <錄異傳》寫江最主IJ 吳採藥， “進見一美女，
紫衣，獨結石而歌，聲有為石之音"。數日如是，於是他
便將石擊破，“從中得一紫玉，長一尺。後不復見女"。
又受道教影響，認為修道成仙者，可以幻化自如。
《幽明錄》寫一個巴東道士“事道精進在房中燒香禱
告後，忽然風雨大作， “家人見一白鷺從屋中飛出，兩
住，遂失所在"。此亦索教宣傳之作品。
五、養生修鍊及神仙世界
六朝人頗受道教徒接生延年之說影響，認為餌丹月良
藥、尋訪靈藥，可以延壽登仙。如《述異記》載:“昔有
人發廬山採松， ...﹒見一異華，形甚可愛，其香非常，知
是神異，因放而月民之﹒得壽三百歲也。"
志怪中的仙境，乃是一塊可以擺脫生死，忘掉煩憂的
伊甸園。《搜神後記﹒卷一》寫一個何姓男子在田舍收割
時，看見一人“長丈餘，疏丰衣、角巾....圓圓翩翩舉其兩
手，並舞而來， …且舞而去"。於是他便跟蹤舞者，穿
15 
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過一個山洞後，舞者消失， “惟見有良田數十頃，何遂墾
作，以為世業，子孫至今賴之"。這類故事，皆反映亂世
下，逃遁山谷自給自足的隱逸思想。
六、宗教靈驗及宗教紛爭
志怪意在自神其教，故雖渲染常教神通以招納信~。
如《繫觀世音應、驗言。 “欒苟"條寫晉人欒苟自幼信佛，
一次泛舟江中，風浪大作。於是他“誦念觀世音忽然
他看見一人在江中“挺然孤立，腰與水齊知道是觀音
顯靈，使投身入水， “身既浮游，腳以屐池" 。及後水師
船至，把f弱者救匙，苟亦得以兔禍。
一門索教不能單憑迷信給繫信眾，故雖有嚴密教義鞏
周他們的思想。如《宣驗言。 “王導"條記王導兄弟三人
皆染病，而屋里的雀鳥翔鳴不斷，使他們十分煩躁，於是
導便提鳥下來，“斷舌而殺之最後“兄弟悉得痔
疾"。佛教徒意在說明“因果報應"之理，以懲天下乖離
的人心。
又佛學來傅，漸與中國周有的巫術及新興的道教形成
街突。《幽明錄》 “李通"條寫李通死後，在冥府見“沙
門法手且為閥羅玉講首楞嚴經 .. ，又見“道士王浮身被鎮
械，求手且懺悔 .. '說明佛教之權威。
七、表現人生無常及虛幻
魏晉禍亂不息，時人苦閃而無出路. j義有無常思想。
《幽明錄》 “焦湖廟祝..條寫楊林行商，經祠廟土香拜
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神，因疲倦借廟祝柚枕就睡，夢見“朱門瓊宮瑤台，勝於
t丑"。後來越太尉招他為嫌，養得四兒二女，好不幸福。
他的仕途一帆風順， “還林秘書郎，俄邊黃門郎" '這有
“永無J思歸之懷"。可惜好境不常，這同僚i遲或而身陷險
境。後來廟祝呼林起床，謂“枕內歷年載，而實俄忽之間
矣。"此類繁華一夢的故事，正是亂世下，佛家“萬法皆
空" “諸行無常..、道家“長生久稅"的反映。
志怪小說作者，雖“非有意為小說 .. ，但其故事內無
不受到時代環境的影響。明胡應麟說: “魏晉好長生，故
多靈變之說;齊梁弘釋典，故多因果之談。" ( <少室山
房筆叢﹒卷二八> ) 20 可見魏晉時人處身於苦悶的年代，
惟有將情感寄託於虛無境界。
(三)清談內容部分
“清談"又稱為“清言 .. “談玄" “共論 .. 、或
“講論" '是魏晉貴族知識份子的一種社交活動。他們既
探討人生、社會、宇宙的哲理，又講究言論時的修辭典技
巧，是一場鬥智鬥力的比賽。現就有關資料，對魏晉清談
稍作介紹:
一、何謂清談?
“清談"一語最初見於《三國志> .其〈卷一﹒武帝
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紀> ~I 張潘(?-?) <.ì美紀〉曰:“;fL公緒能清談高
諦，噓枯吹生。" 21 帶有批評人物、吹處浮誇之意。若按
時人的解釋，此則為一)空談。即:不著邊際的談論、
卿天，帶有貶義。(二)泛指對“三玄" (<.周易》
《老子》、《莊子> )的討論，故又謂之“玄談"。
(三)指魏晉年闊的學術思潮，大致與“魏晉玄學"或
“魏晉思潮"同義。
然考諸古籍， “清談"非但沒有貶義，且不獨指“玄
談"一義而發。按唐翼明先生的見解，其義有三一)
雅談。泛指美好的言談，屬非公眾性的輿論，如“清談同
日夕，情盼敘憂勤。( <.文選﹒卷二三》之〈劉公幹﹒贈
五官中郎將四首>) (二)美談。泛指對人物的褒揚，帶
有輿論性，如“昔子建不欲妄贊陳琳，恐見嗤喝後代，今
之過奢餘論，將不有家清談。" (<.梁書﹒五十》之〈伏
挺傳>) (三)正論。對人物的評論，可褒可貶，而童在
貶，具有輿論性，頗有漢末“清議"透風，如“俗間有戲
婦之法.. 或清談所不能禁，非峻骨'J 不能止也。" (<.抱
朴子﹒疾謬》之卷二五) 22 
二、清談的要求
正如前述青談並非空談，而是貴族間的一種社交活
動，其間是有一定的規則要遵守的。然清談片斷散見於史
籍，惟劉義慶《世說新語》記錄最詳，故此節以下多以此
書為藍本(以下將書名省略，直接書寫篇名及條目) ，並
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參諸史籍，將i青談的面目刻劃出來。
:青談以辯Z更為主然亦雖講究辯論的辭藻、技巧及個
人風度，始不失貴技知識份子的身份。
:青談貴乎創見，不能人云亦云。〈文學﹒三六〉云:
“王逸少作會稽，初至，支道林在焉。孫與公謂王曰:
‘文道林拔新領異，胸懷所及乃自佳，卿欲見不?' "所
謂“拔新領異是指自創原理，諸如苟榮(? - ? ) 
“六經皆聖人私棟論"、玉的(226-249) “聖人有情論"
等，皆突破傳統，別樹一格。
此外，大凡說理，責乎要中，不可徒逗意氣。〈賞譽
﹒一三三〉引《玉濛別傳〉曰:“濛性和暢，能清言，談
道責理中，簡而有會。"假若談客只逞一時意氣，不顧
“理中則不獲時人嘉詐，如“詐據年少時，人以比玉
苟子，吉牛大不平。......詐意甚忿，便往西寺與玉言命理，共
決優劣。......王進大居。許復執王理，王執詐理，史相復
正是，王復屈。......支(法師)從容曰: ‘君語佳則佳矣，
何互相苦邪?豈是求理中之談哉? '" (<文學﹒三
八> ) 
:青談時用辭尚簡約，要用簡單直接的語言，才巳道理清
楚地表達出來。〈文學﹒十六〉云:“客問樂令‘旨不
至，者，樂亦不復告l 丈句，直以塵尾皈硝几曰: ‘至
不? '客曰: ‘至。'樂因又舉塵尾曰: ‘若至者，那得
去 γ......樂辭約旨遠，皆此類。" “旨不至"論，是:青
談一個重要的論題，樂廣只用三言兩語，便將本理說旱，
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可見其簡約。
用辭除了要簡約外，仍雖講究辭采。“謝鎮西少時，
開殷浩能?青言，故往造之...... (殷)既有佐致，兼辭條豐
蔚，甚足動心駭聽。謝j主神傾意，不覺 it 汗交面。"
( <文學﹒二八) )所謂“辭條豐蔚就是以優美的語
言吸引聽眾。
追求膏節的主堅鏘，亦是清談家夢寐以求的事。《才是漢
書﹒郭太傳》稱他“善談論，美音制。" 23 按:青王先謙
(1 842-1918) <集解》的解釋， “音制. I!r 聲音儀制
也。..在〈品藻﹒四八〉中， “劉尹至王長史詐i青言，時
苟子年十三， ......既去，問父曰: ‘劉尹何如尊? .長史
曰 'ig膏令辭不如我，往軒L放的勝汰。. ..可見音容是
品評清談優劣條件之一。
最後，清談講求學習與娛樂並室。如“太傅東海王鎮
詐昌，以王安期為首己室參軍， ... 救世子枕曰: ‘夫學之
所益者淺，體之所安者深。的習禮度，不如式瞻儀形;諷
味遺言，不如親承旨膏。王參軍人倫之表，汝其師
之。... (<賞譽﹒三四) )王安期即王承，是東晉中與
第一名士，這程所指的儀形、音旨，是指透過清談這種方
式去進行學習。
另外，清談亦是貴族份子的一種消遣活動，“諸名士
共至洛7位戲，還，樂令問王夷甫曰: ‘今日戲，樂乎?
王曰: ‘裴僕射善談名瘦，混混有雅談，張茂先論
《史》、 <ì.美> .靡靡可聽，我與王安豐說延陵、子房，
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亦超趁著。. ..他們稱“清談"為“戲"﹒問同輩“樂
否? ..而“混混"、“靡靡"、“超越..皆形容心情的
娛悅，足見:青談是一種有益智的遊戲活動。
三、清談內容討論
清談若從何姜、王粥的“正始之音"算起，經西晉、
東晉及至南朝，歷時二三百載，其間所討論的內容題材，
如汗牛充棟，不可勝數，故此節只能略舉一二，稍作淺
談。
1. 哲理性問題
清談名士有對宇宙萬物本體之探討，此則為“責無"
與“崇有"之爭。何姜、王粥“祖述老莊吉思、為“天地
萬物皆以無為本。無也者，開物成務，無往不存者。"
( <晉書﹒王衍傳> ) 24 他所說的“無即老子所謂的
"道“有物混成，先天地生。......可以為天下母，吾
不知其名，字之回道。"、“天下萬物生於有，有生於
無。" 25 無'是一切的根本;有，是末。
另一方面，裴額(267-300)卻提出“崇有"的概念。
〈文學﹒十二〉載: “裴成功作〈崇有論) .時人攻難
之，莫能析，唯玉夷甫來如小屈。"他所持的理由有二:
(一)無不能生有，生者自生二)無不能制有，濟有
者皆有。如無能生有，那無又從何而生;若無生於有，而
有又生於無，則形成一個無止境的循環;若無生於無，那
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就是“自生其時有者亦可“生者自生那麼俊不能
說“有生於無"了。
此外，還有才性之辨(又稱為“四本論") 0 <文學
﹒五〉云: “(鐘)會論才性同異，傳於世。四本者，言
才性同、才性異，才性合、才性離。尚書傅板論同，中書
令李豐論異，侍郎鐘會論合，屯騎校}.}t 玉廣論雜。"
“才指一個人的才幹;“性指一個人的品德、操
守，二者有無必然之關 f息，亦成為“言家口實"。
他們又有名教與自然之爭，孔子重名實、禮教，老莊
法自然. {晉書﹒阮籍傳〉附〈阮瞻傳〉云: “(瞻舉
(止)侃然，見司徒玉手足，戒問曰: ‘聖人貴名教，老莊
明自然，其旨同異? .瞻曰: ‘將無同時人謂之
‘三語棒" 26 其實，早在何晏、玉粥時，他們從“責
無"觀念出發，認為“名教出於自然名教是有，自然
是無。及阮籍、稽康提出“越名教而任自然對司馬氏
的偽名教進行消極的反抗。向秀、郭象為《莊子》作注，
並提出萬物俱是“塊然而生"的“獨化論主張“名教
f!p 自然儒、道逗得以調和。
時人又喜討論聖人有情、無情的問題。〈文學﹒五
七〉云:“僧意在瓦官寺中，王苟子來，與共語 ...意清
王曰: ‘聖人有情不? .王曰‘無。'重問曰: ‘聖人如
柱邪? .王曰: ‘如籌算。雖無情，運之者有情。'僧意
云: ‘誰逐聖人邪? .苟子不得答而去。"其實，正始年
間，何晏主無情，玉粥主有情。前者認為聖人以“無"為
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本，法自然，與天道同體，故能超然物外。後者以為聖人
“明足以尋經幽微，而不能去自然之性 o 27 他們既體認
自然，故稟有自然開所包涵的五惰。
2. 三玄內容探討
“三玄"指《周易〉、《老子》、《莊子》三書。闕
於《易> .他們探討了“象能否畫意" (<文學﹒二
九) )及“易以何為體" (<文學﹒六一) )等問題。至
於《老子》﹒何晏(190-269) 、玉的 (226-249)曾注《老
子》及《道德經> 0 28 西晉時，談《老》之風特盛，“自
魏太武帝夏侯玄、步兵校尉阮籍等皆著《道德論> .於時
侍中樂庚、史部郎劉漢亦體道而言約。......王夷甫講理而
才虛，因.....戴奧以學道為業。" (<文學﹒十二〉注引
〈諸公贊) )關於《莊子> .西晉初研習者不多. <文學
﹒十五〉云:“庚子嵩讀《莊子> .開卷一尺便放去，
曰: ‘了不異人意。'及向秀、郭象為書作注，其學方得
以推廣 o 而其中討論的星星材，包括〈消遙遂) (<文學﹒
三二及五六) ) 、 〈齊物論) (<文學﹒六二) )及〈漁
父) (<文學﹒五五) )等。
3. 名家思想的討論
儒家、法家所講的名實、形名，只是倫理與政治上的
實用，並未形成一種學街。及怠施(公元前380-310)
公孫、龍(公元前320-250) 出，始作純理論的探討，故清
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談家亦以二人之言論為口實，如“旨不至論.. (<文學﹒
十六) ) 、“白馬非馬論.. (<文學﹒二四) )及惠施的
言論( <文學﹒五八) )皆為清談的題材。
4. 佛學吉村侖
西晉末葉以後，名士與名僧交往日趨頻繁，並援佛入
清談。這是因為“他們....雙方在生活行事上，彼此本有
相投的地方，如隱居嘉循，服用不同，不拘禮法的行徑，
乃至談。土的風流，在在都有可相同的互惑。"此外， “佛
教~!t玄學在理論上，實際也有不少可以牽強附會的地
方。" 29 如〈文學.四十〉使載， “有 JI:.來道人好才正吏。
與林公相遇於瓦肯官寺，講《小品》。於是竺法深、孫典
公悉共聽。此道人話，屢設疑難，林公辯答:青析， .....此
道人每輒摧屈。"便是佛教徒以清談方式講經的過程。
5. 品題人物
清談繼承漢末“清議然後者是對實際人物進行品
評，前者貝1J加強對品藻人物之原理與規則的探討。如先前
的例子中， “諸名士共至洛水戲， ......王曰: ‘......我與
王安豐說延陵、子房，亦超超玄著。... (<文學﹒二
三) ) 。漢劉邵(168-240) <人物志﹒流生﹒三》舉且是陵為
“清節家..代表，張良則為“術家"代表。由此看來，他
們品藻人物是以種類來:l1J 分，用比較的方式來確立品評的
準則。
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6. 雜評
東晉有所謂“三理"之辨. <文學﹒三一〉云: “舊
云，王丞相遇:工左，止道聲無哀樂、養生、言盡意三王靈而
已，然宛轉關生，無所不入。"務康(223-262)嘗著〈聲無
哀樂論) .指聲音只有善惡好壤之別，而沒有哀樂之分，
聲音與情感沒有統涉的關係。所謂“心之與聲，明為二
物..、“聲音自當以善惡為主，則無關於哀樂;哀樂自當
以情感而發。"
和康叉著〈接生論) .討論形與神(肉體與精神)的
關餘，提出“形恃神以立，神須形以存如今神仙雖
有，然非積學所能致，若能“導養得理，以盡性命，上獲
千餘歲，下可數百年，可有之耳。"
西晉歐陽建(270-300)著〈言畫意論) .論述意與言
(思維典語言) 、形與名(事物典名稱的概念)的闕係。
早在莊子時，已討論過言能否畫意這個問題，他說:“語
者貴也，語之所貴者意也。意有所隨，意之所隨者，不可
以言傳也。.. 3。但歐陽建唱反調，以為“捏得於心，非言
不暢，物定於1皮，非名不辨。名逐物而遷，言因理而變，
不得相與有二矣。茍其無二，言無不盡矣。"突破了傳統
的概念。
清談家又討論了“夢是如何形成"這個問題。〈文學
﹒十四〉中，樂廣認為夢是“恕即清醒時(形神相
接)的意識活動，因為人們不曾夢見“乘車入鼠穴，持敕
取鐵杆，皆無怨無因故也。"但衛辨別以為夢是不清醒
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(形神不接)時產生的，“形神所不接而夢，豈是想
邪? " 
最後，他們又探討了“鬼神有無"這問題。西晉阮倚
( ? - ? )主無鬼論，他“好易老，善清言。嘗有論鬼神
有無......倚獨以為無他的論點是“今見鬼者云著生時
衣服，若人死有鬼，衣服有鬼邪? " 31 與此同時，阮瞻、
謝魚昆、范峰等，亦是無鬼論者。
魏晉南北朝是一個動盪的年代，但反映在學街思想
上，卻是空前的發達。清談家既總結了先秦以來的文化、
學街成就，但另一方面又以清談的方式，對它們進行批
判，提出了很嶄新的觀點。故此我們說，魏晉六朝不但是
一個“唯美"的年代﹒也是一個“求變"的新紀元。
(四)志怪與清談之關傢
就思想內容而言，志怪與清談均受佛道思想影響，然
此非本章要討論的問題。我們要談論的，是志怪如何體現
清談中所呈現的兩種精神一)自我精神壓抑. (二)
自我反思。
一、弗洛伊德的精神分析
先討論甚麼是精神壓抑。弗洛伊德(Sigmund Freud. 
1856-1939)把一個人的精神狀態劃分為“無意識"
26 
魏晉南北朝志怪小說與清談之關保
(unconscious; unbewusste) 、“前意識" (preconscious) 、及
“意識" (conscious)三個階層。無意識是“一種歷程若活
動於某一時間內，而在那一時開之內我們又無所覺，我們
便稱這種歷程為潛意識。" 32 那時人們正處於一種迷狂狀
態，它包含著人類的“本能如自私、暴力、恐懼、性
街動和一些不合理的慈望。意識是清醒的，人們正處於覺
醒的狀態，它包括我們的思想和感知等。在二者中間的是
前意識，它包括一些記憶、回憶及經驗，是前二者的橋
樑。在他看來，潛意識佔人類精神活動的大部分，“意識
效果只是潛意識的一個遙遠的(或次要的)精神產物。"
日在日常生活中，那些包含著原始街動和與本能有闊的是生
堂，由於受到社會法律、道德、倫理、習俗的束縛而得不
到滿足，無法進入意識層程將之實行，遂被排斥到無意識
層中。但它們並沒有因此而消滅，反而不斷擴張，力求滿
足，力求發洩。
他又提出“人格結構論犯人格分成“本我"或
“伊底" (id) 、 “自我" (ego)及“超我" (superego)三部
份。“本我"屬無意識層，它有一個身存器叫“里必多"
(libido) .犯人的本能是台望財存起來，驅使人以“快樂原
則"辦事，它不受任何理智和邏輯法則的約束，也不具有
任何理性、倫理道德的因素。它以趨樂避若為最高索旨，
並“包含著任何一種解脫的快感"。“自我"是根據實際
環境去調節本我的活動，並在一定程度上約制起我的活
動。它一方面協助本我實現慾望，另方面又要避免慾望與
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瑰寶發生街突。它按“現實原則"辦事，用以統~J潛意識
中無法無天的慈求，並改造它們，使之符合周圍的現實一
一那個充滿習俗、法律和責任的世界。而這些識別、記
憶、判斷、推理等的能力，那l取決於人們的經驗、訓練和
教育。而“超我"買IJ 屬意識層，是一種“道德化的自
我其主要職能是通過獎懲的手段指導“自我"去管制
“本我"的街動，並按“至善原則"辦事。而這些是非觀
念和善惡標準，大都是兒童從小潛移物化地吸收丁父母的
道德標準﹒並逐漸形成自己內心世界的行為準則。在他看
來，無論是甚麼原因帶來的獎懲，都不過是減輕或增強內
心的緊張情緒。
當本我、自我或起我的能量付出受拉時，便會導致焦
慮，而這種憑借阻力抵消或限制能量發i曳的心理機制，叫
做“壓抑作用" (repression) 。如某些人有偷竊的街動，但
意識(“趁早丸" )對這些不道德的街動是明辨是非的，它
不容詐這種想法，遂把這種街動放逐到潛意識中。
二、清談所表現的精神抑壓
魏晉之世，基逆連年、禍商L頻生，士大夫性命旦夕不
保，對他們心捏造成恐懼與焦慮。在《世說新語》的片斷
中，士大夫清談，每喜任誕放途，不守禮節，如“諸阮皆
能飲酒，仲容至宗人間共集，不復用常杯斟酌，以大食盛
漓。圍坐相向犬的。時有群豬來欲，直接去土，使共飲
之。" (<任誕﹒十二> )此外，服藥、飲酒、樑形、隱
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進等，均是時代風尚。雖云“越名教而任自然但偏激
若此，豈非乖離人情、違背自然?其實，他們這樣做是與
個人命運、透過分不闊的。“放逢"不過是外表的面兵，
用以待飾內心的焦慮，用理智抑制“潛意識"中不安的情
緒，也就是一種自我的精神抑制。
就月足食“五石散"一事來看，他們除了以此美儀容34
及取悅女性外35 ，其最基本的目的是“求長生"。士大夫
既感生命短促和人生無常，欲借煉丹服藥來延長壽命，他
們雖厭世，並不“厭生"。如〈文學-一零一〉云:“王
孝伯在京，行教至其弟王睹戶前，問: ‘古詩中何句為
最? '睹忠未答，孝伯詠: ‘所遙無故物，焉得不遠
老。'此句為佳。"這種所謂的“行散是指月良藥後雖
靠散步來散發藥性，否則皮膚灼損。而他所吟的詩，便是
慨，英時光流逝之苦。可見時人潛意識中， “求生"本能乃
是精神壓抑下的一種反動。
他們愛曲曲漪，而滴似乎又與“愁"結下不解緣。士人
好酒，固然是為了及時行樂、追求肉體享受，范云(451-
503) <:贈學仙者詩}“春釀煎松葉，秋杯浸菊花，相逢
寧可醉，定不學丹砂。"服藥登仙誰要時間驗證'且不是
一定成功，倒不如飲酒來得痛快，然而，這又何嘗不是一
種內心苦悶的自成!與之相比，阮籍是以滴避禍中鮮有的
成功者， <任誕﹒五〉載:“步兵校尉缺，廚中有財滴數
百斜，阮籍乃求為步兵校尉。"據劉孝標(462-521)注引
《名士傅》云:“籍放誕有傲世情，不樂士宣，晉文帝親
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愛籍，恆與戲談，任其所欲，不迫以職事。"他既不喜歡
做官，各F恐文帝不悅，乃借喝酒為名，做了一件違背良心
的事。《晉書﹒阮籍傳》云: “籍本有濟世志，屬童車晉之
際，天下多邵，名士少有全者峙，籍由是不與世事，遂樹飲
為常。文帝初欲為武帝求婚於籍，籍醉六十曰，不得言而
止。......皆以甜醉獲兔。" 36 這樣看來，當他們內在意志
與外在現實發生街突時，“自我"便會把這些不可能實踐
的渴求，排斥到潛意識層中，而“酒"就是他們常用的手
段。都是南宋葉夢(1077-1148)說得好，他說:
時人多吉飲酒，有至沉醉者。此未必意真在於
酒，蓋時方艱難，人各懼禍，唯托於醉，可以
粗遠世故。......至稽、阮、劉伶之徒，遂全欲
用此為保身之計，此意唯顏延年知之， ....如
是飲者未必劇飲，醉者未必真醉也。後世不知
此，凡溺於酒者，往往以稽、阮為例，濤首腐
脅，亦何恨於死邪( <石林詩話> ) 37 
魏晉名士任性率真，鄙棄名教禮法，然而他們內心深
處，卻是“一往情深"的。常白華先生說:“晉人雖起，
未能忘惰“晉人向外發現了自然，向內發現了自己的
深情" 38 。“子獄、子敬俱病篤，而子敬先夭。子敢問左
右何以都不開消息?此已喪矣。'話時不悲。使索與
來奔喪，都不哭。子敬素好琴，使徑入坐靈床上，取子敬
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v家彈，弦既不調，擲地云: ‘子敬、子敬，人琴俱夭! ' 
F 囡痛絕良久，月餘亦卒。" (<傷逝﹒十六> )子敢不悲
不哭，實際是悲之以棍，故“月餘亦卒"。另外， “阮籍
當葬母，蒸一月巴豚，飲酒二斗，然後力臨決，直言‘窮
矣 I '都得一號，因吐血，廢頓良久。" (<任誕﹒
九> )阮籍在葬母前飲酒食肉，既不合喪禮，亦不合情
克里，可稱之為不孝。這是因為他不受禮法約束縛，然而，
在臨別的一剎那，為何要大叫而吐血呢?這是他深情的表
現。情感的宣洩﹒是需要形式去表現的，故此孔子帝l禮樂
以導人情。但魏晉之世，道德禮制皆形同虛文，名不昌IJ
實，他們要鄙棄禮制，使主者塞了宣 i曳的渠道，這使到他們
的情感無所寄託，若訴諸酒、藥，也不過是治標不治本的
方法。外在的現實環境，使他們的精神抑鬱起來而無出路
了，然而這種反動，又何嘗不是他們矯枉過正之弊呢?
三、志怪小說所體現的“精神壓抑"
弗洛伊德指出當一個人出現“焦慮" (通常是痛苦、
悲哀、恐懼等情緒所聯繫著的一種緊張狀態)時，自我便
會採用否定現實或甚至歪曲現實的方法，來減輕人們的緊
張狀態，他稱這種機制為“自我防禦機制" (Defence 
Mechanism) ，一種方法叫做“投射作用" (projection) ，就
是指當一個人的本我與超我共同對自成施加壓力時，為了
消除焦慮而把自己內心不被允詐的街動、念頭和行為，推
向別人或外界周圍的事物土。
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1. 苑晉時期的婦女觀及婚戀觀
在志怪小說中，有很多人神、人鬼及人妖間的戀愛故
事，他們往往是戀愛不自由，精神壓抑下的一種投射。本
節將以干寶《搜神記》中一些異類婚戀故事為藍本，細說
他們潛意識程所盼待的，是甚麼東西。現在，就讓我們先
回顧一下魏晉時代的婦女觀、婚戀視。
魏晉時人所鐘愛、所稱詐的女性，大多具有“同IJ 陽之
美<賢媛﹒七〉載:“詐允為支部郎，多用其鄉豆，
要走明帝遠虎貪收白，其婦出誡充曰: ‘明主可以理奪，難
以情求。初充被收，舉家號哭。阮新婦自若云:
‘勿憂，等遠。'作采粥待。頃之，允至。"撞車晉施行中
央集權的王權政治，地方官任用自己的僚屬，自然備受當
朝者的忌諱。但當詐允被收千鈞一髮之際，若F然為丈夫想
出脫罪之法，叮囑他“以理李主"。果然，在那個以理為
先的年代，計策成功了。又當詐家上下焦急得像熱鍋上的
螞蟻時，她又懂得安慰他們，並煮粥以待。這種運籌槍
，援、處變不驚的鎮靜，實非纖柔女子所能勝任。
另外， <賢媛﹒二六〉亦載: “五凝之謝夫人既往王
氏，大薄凝之。既還謝家，意大不說(悅) ，......答曰:
‘一門叔父，則有阿大、中郎;群從兄弟，則有封、胡、
i蓮、末。不意天壤之中，乃有五郎! ' "謝道幸罩在父親面
前羞辱自己丈夫，可謂潑婦一名，但時人卻認為“王夫人
神情散朗，故有林下風氣。顧家婦清心玉映，自是間房之
秀。" (<賢媛﹒三十> )余嘉錫先生解釋說: “道報以
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一女子而有林下風氣，足見其為女中名士。至稱顧家婦為
閔房之秀，不過婦人中之秀出者而已。不言其優劣，而高
下自見。" 39 西晉時人，或受什林七賢不拘禮法、超還脫
俗的風尚所影響，他們的審美標準，亦似乎有了新的取
向，“三從四德"、“三步不出問門"的城柔女子，反而
顯得不美了。
此外，在“門閥制度"的影響下，婚娟與政治往往掛
勾。所謂“江山與美人"的街突，實際上是權利與義務
(rights and duties)及社會與個人(society and individual)的
街突。張淑香說:“從社會的結構來說，每一個角色都有
特定的權利與義務，凡是其角色愈重要，身份地位愈高，
其權力閏然很大，但其義務與責任也至巨。換言之，即社
會對他的要求特別高，需要他壓抑個人是生堂的情況也比較
多。因此，在此等人身上，使常常容易發生慾望與責任的
街突，亦即個人與社會的街突。"的因此，中國的愛情
觀，一旦道義和愛情發生街突，中國人都不會冒險，寧願
選擇前者。
〈方正﹒二四〉載:“五丞柯初在江左，欲結援吳
人，請婚陸太尉。對曰: ‘培嘍無松柏，薰、搞不同器，
玩雖不才，義不為商L倫之始。， "門第不同而通婚，使視
為商L倫，此事帶出兩個信息一)婚姻與政治是掛鉤
的， (二)婚姻受到門第等級的約束。
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2. 志怪小說所表現的渴求
甲.去昏戀中的功利色彩
時人的婚戀既不獲自由，這把欲求寄託於幻想的角度
程。在小說中，往往隱含著作者“伊底.. (id)種一些“趨
樂避苦"的渴望一一如多制、長毒、財富等。
在人神態的故事中，神女皆自動下凡與男子結合，而
男子每每因結合而獲得很多好處。如卷一“因客"條中﹒
國客養蠢，賴神女之助﹒“得繭百二十頭，大如室。每一
繭﹒線六七日乃畫。"於“董永"條中，董永賣身葬父，
織女自薦~妻，並“織練百匹"助永償債。在“弦超..條
裡﹒天上玉女知瓊，與“弦起作夫婦經七八年使弦起
“往來常可得駕輕車，乘且巴馬;飲食常可得遠味異膳;縛
素常可得充用不乏。"卷四的“河伯婿"條中，那位凡塵
極的男子不僅與“姿容城媚"的神女有三曰之愛的艷福，
且因此得到金瓶、虜香愛、 “直是十萬、藥方三卷"的 l享
贈。凡此種種，說明了婚戀的最終目的，是以獲取利益為
依歸。
此外，人神戀的故事中，存在著一種極不穩定、暫時
而非永久的實用性，他們只可稱為“露水夫妻"而矣。
“董永"條中，織女為董永償債，“十日而辜於是使
“凌空而在，不知所在“弦超..條中，知Jt與弦超
“作夫婦經4二、八年卻是“夜來晨去，儉忽若飛
後雖“剋復舊好“但不日日往來..。“吳望子..條
中﹒失望子“為絲侯神所愛於是“心有所悉，輛L空中
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下之也許她已感到渴足了，所以“經三年，望于忽生
外意，神使絕往來"。“河伯婿"條中，男子得到河伯女
豐厚的饋後，使“涕泣而分"。由此看來﹒人神間所謂的
愛情，是短暫而不永久的，而且女方往往是受害者，而男
方則是受孟主人。這種只問收獲不顧施典的行為，難道能叫
做愛情嗎?這不過是時人;潛替意織裡，一稜
投射。
在人鬼戀的故事中﹒男子仍是這場結合的無條件受毒
者。卷十六的“漢談生"條中，談生“年四十，無婦
夜讀詩書，忽“有女子十五六，姿顏服飾，天下無雙"
者，願與生結為夫婦，後來更“生一兒，已二歲"。兩年
後，生因違反“我與人不同，勿以火照汰"的囑咐﹒遂不
得不分離，女鬼臨別前“以-1.束手色與之"。後生因窮而實
祂於市，為維j場玉所識為亡女之物，遂以發家葬治之，生
據實以對，王開家視之，皆無異，生乃呼兒前來，其樣是免
與玉女相同，玉始信生之言。王後來招他為啥，並“表其
兒為郎卒"。此外﹒“在少府"條中，處充逐緯至崔少府
府第(實為墳墓) ，並以女妻之。:;l'l後四年﹒桂女將所生
男孩送遠，並頁曾以金碗，忍痛 }!IJ離。後充實碗於市，為崔
氏姨母所識，後相認，充因而飛黃騰達，其子“i羞成令
器，歷郡守二千石後來更“子孫冠益，相傳至今"。
兩'-'1 故事的情節大致相同，皆言與女鬼結合而得胡、得富
貴和得爵祿。由於魏晉婚姻制度不美滿，於是他們侵犯心
底的慈望、內心的抑鬱﹒投射至1) 另一世界狸。
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乙d昏戀中的兩，陸青草望
至於人妖戀的故事中，又主呈現了一種“色慾幻想" 。
弗洛伊德指出，一個人的潛意識中，“性是3.'，街動佔的部
分最多，他說:“性本能街動在神經和心理的疾病成因中
都趁著一種不平凡的巨大作用，而那些街動乃是沒有被充
分地加以嘗誠的成因。"的
魏晉時尚“林下風"﹒故此他們所稱詐的女性多具
“剛陽之美但他們骨子堆里所喜歡的，仍是以色相為先
的女人。〈惑溺﹒二〉云:“苟奉倩與婦至篤.....婦亡，
奉倩後少時亦卒， ..，…奉倩曰: ‘婦人德不足稱，當以色
為主。'裴令開之，曰: ‘此乃是興至IJ 之事，非盛德念，
冀後世人未昧此語。. ..一個人情緒愈激動，他的情感也
愈兵，奉倩之言非虛召。此外. <豪爽﹒二〉亦寫玉款
“荒恣於色，體為之弊於是“乃閃後闕，驅者碑妾數
十人出路，任其所之..。可見魏晉男女問之開放態度。
《搜神記》中人獸戀的故事共有十則，其中“阿
紫..、“豬臂金鈴..、“蒼瀨"、“是婦"四則寫妖獸幻
化成美女媚惑世間男子。如“豬臂金鋒"寫一王姓男子，
“見球上有一女子，年十七八，使呼之留宿"。及天亮之
際， “解金鈴繫其臂並使人跟蹤她，打探她居住何
處。但奇怪的事，屋中沒有一個女人，“因這豬欄中，見
母緒臂有金鈴"。其餘三則故事，都具有相同的情節，寫
妖獸須先化成美女. 1史男人動心，雖然這些女妖最終原形
辜露，但在與男人交按時，男人卻只覺其可愛，妖氣已被
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排斥於心靈之外。這種“不倫之戀隱含了男性對女性
的兩種渴望:“美女是表;野獸是案"的雙重性。身邊的
伴侶既有“容色甚美"的妓好外貌，又有自薦寢謙、恆無
處夕的獸性本質。
另一方面， “虞定囡"、“四攻"、“朱誕給使"三
則寫妖獸幻化成男子以蠱惑塵世女子。“四攻"條寫田攻
喪母，忽有一夜，攻走入婦人的房間，妻子戒之，曰:
“君在毀滅之池，主何如此? "但“攻不聽而今"。奇
怪的是，攻本人根本沒有到過房間，於是他知道是鬼魅作
祟。不久，他看見一隻白狗， “獲街衰服，因變為人，著
而入。..於是由淡隨之而入，發現“犬將升婦床便將
它打死，而“婦羞愧而死"。這類故事，表現女性的色慾
幻想，由於在男權社會中，女性有較大的性潛抑，她們的
色慾幻想是不會獲得社會接受的，於是她們“只能用身不
由己地被騷擾這種方式來獲得某種發洩和滿足"。故此在
小說中，被蠱惑的女子沒有一個有好的下場，反之，在人
神戀的故事中，男子卻因結合而飛黃騰達，扶搖直上。
四、魏晉“自我反思"的意識
赫胥黎(Huxley)(1894-1963)說過:“人類的生活有兩
方面。一方面是自然的，一方面是倫理的。"叫“自然
的"是個人的本性生活，“倫理的"是社會的道德生活，
所謂倫理人的社會生活，必得遵守古代聖賢的禮法和固有
的道德，剋會l 自己的情愁，統制自己的生活，使自己能夠
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在社會上成為一個德行優良，理智堅定的善人。故此，中
國士人長久以來，都是以“至善原則"為行事的準則，在
一個以儒家為主導的社會桂，我們只看見“群體..而不見
“自我" 。
1. 人生醒凳的原因
魏晉以降，儒家淪為排斥異己的政治工具。司馬父
子、何曾、賈充之徒，外表上講禮法名教，內衷卻用儒學
來進行基位、排外的陰謀。阮籍喪母時仍進酒肉，何曾即
在司馬昭 1面前彈動他說: “明公方以孝治天下，而阮籍以
重表顯於公坐，飲酒食肉。宜流之海外以正風教。"
( <任誕﹒二) )士人既對通往的行為處事的標準感到懷
疑，遂退而尋求內在之精神發展。
又兩漢盛行“天人感應"之學，以天道統帝l君權，是
人類行為的最高準則。魏晉時，老莊之學復興，皆言天道
不是有意志有情感的神靈，它並沒有賞善懲惡的力量 o 郭
象(252-312) <:齊物論 . i主》云:“物皆自生而無所出焉，
此天這也。自.....造物者無主，而物各自造，物各自進而無
所待焉的天道觀既被打破，時人的思想、行為，遂得
以解放而自由發展。
一個人的人生意義，要靠工作表現出來，但其先決條
件，必須要有一個穩定開明的社會。然其時政局險惡，性
命朝夕難保，他們的理想也因之而幻滅。“陸平原(機)
:可橋敗，為盧志所境，被誅，臨刑嘆曰: ‘欲開華亭鶴
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唉，可，反得乎?'.. (<尤悔﹒三) )時人傷心之餘，乃
對舊有的價值觀重新批判，進行理性的探討。
在一個紊亂的社會，士人對傳統的學術思想及道德思
想起了動搖。儒學抱殘守缺，遂使百家學說得以復興，而
是E莊體天道、法自然的觀念正合時人所需，他們的心靈遂
得以自由發展。另外，苦悶的情緒最易與常教結合，佛道
的流播， 1史終日理首於經書的讀書人，轉移探求內在精神
的發展。
蔡元培說:“魏晉玄談家的思想，非截然舍儒而合於
道佛也。彼益減裂而雜操之。彼以道家之無為主義為本，
而於佛家周1)僅取其厭世思想，於儒家貝1) 留其階級思想，及
有命論。......逐集合而為苟生之惟我論矣。"的
2. 志怪小說所體現的“思辯"精神
志怪小說衷的世界，大都由人、鬼、神、妖所組成。
六朝知識份子雖多持無鬼論，然教徒欲自神其教，皆言
“人鬼乃皆實有他們對“鬼"的認知，卻與前人大異
奇趣，發揚了清談中“思辨..的精神。東漢王充(27-?)認
為鬼是無形的，他說:
人之所以生者，精氣也，死而精氣滅。能為精
氣者，血脈也。人死血脈竭，竭而精氣滅，滅
而形體朽， ......朽則消亡，荒忽不見，故謂之
鬼神。......鬼神，荒忽不見之名也。人死，精
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神升天，骸骨歸士，故謂之鬼神。 45
但志怪作者卻認為鬼是有形可象的。《搜神記﹒卷一》的
“劉根召鬼..條寫劉根能招鬼，太守史祈以為他是妖人，
遂令人逮捕他，欲把他殺死。並在行刑前對他說:“君能
使人見鬼，可使形見，不者，加戮。"於是劉根借筆現畫
符，不久， “忽見五六鬼縛二囚於祈前。祈熟視，乃父母
也。..此處的鬼可以“熟視並認出二囚是其“父
母可見鬼的形象是與生前一樣的。
鬼除了有形象，更具有感覺。《搜神記﹒卷十六》
“紫玉"條寫紫玉的鬼魂破墓而出，邀韓重入家相會，並
“與之欽碟，留三日三夜，盡夫婦之禮"。臨別時，“取
徑寸明珠以送重並囑咐他“苦至吾家，致敬大王..。
重於是履行他的諾言，但吳王卻認為他盜家要將他治罪。
他逃脫後，便去至IJ 紫玉墓前訴說因由，玉曰:“無憂，今
歸白王"。於是她便走到府第與父王解釋，“王妝梳，忽
見玉交待遇後， “玉如煙然..。從紫玉能與韓重交
談、議欽、並“盡夫妻之禮可見鬼是有觸覺、聽覺
的。又她送明珠為信物，並叮囑韓重“致送大王然後
又代韓重說明原委，可見鬼魂存有情感、思想，有意識地
要韓重向父母題親。
鬼魂既然真實可惑，那麼，它們豈非典活生生的“形
駭血肉之驅)也就相同嗎?事實上，“玉如煙然..已
說明了鬼魂“行動自如，不可捉摸..的特質。鬼魂只是一
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種“形象而非一個“實體 o {搜神看已﹒卷十六》中
的“定伯逢鬼"條是一個好例子:
南陽宋定{白，年少時，夜行逢鬼。間之，鬼
吉:“我是鬼。定伯誼之，言:“我亦
鬼。鬼吉:“我亦欲至宛市。"遂行數
是。......鬼吉:“步行太遲，可共遞相擔，何
如?"......鬼吉.“卿太重，非將鬼
也?"......定伯因復擔鬼，鬼略無重。 …於
是共行，道遇水，定伯令鬼先波，聽之，了然
無聲音。定伯自渡，糟濯作聲。
故事中，鬼魂代表的“形象..與定伯代表的“形駭..形成
強烈對比。鬼魂不僅在感覺上和形軀一樣其實，還具有生
人的感覺一一可感到定伯的聲音、重量等。然而，二者實
有區別一)鬼魂不具有重量， (二)鬼魂可渡水無聲
一一不佔空間。與之相比，定伯“步行太遲"、“身
重"、“渡水有聲足見鬼魂形象的“真實"只是感覺
上的其實，而非物質"的存在。
魏晉六朝是一個苦悶的年代，時人不斷承受著精神情
感的壓抑。貴族知識份子借“清談"這種遂戲方式排遣鬱
結的情緒;而下層文士，則藉幻想的國度，把心底的絕望
宣沒出來，而其間懷疑、創新的揹神，又似乎是承襲士大
夫而來。
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結論
顧炎武謂“魏晉以清談夭囡"剖，蓋當時儒士好談老
莊，其放浪越禮之行為、風俗之敗壞、變亂之因，亦由;青
談始。《晉書﹒儒林傅序》云:“有晉始自中朝，迄於江
左，美木崇華競，手且述玄虛，繽闕里之典經，習正始之
餘，指禮法為流俗，目縱誕以清高，遂使憲章廢馳﹒名教
頹毀.Æ..，胡乘間而競遂，二京繼鐘以 j侖胥. i軍棧道 i白，可
為長嘆息者" 47 
然而，正如上述，清談並非空談，而是一種學術交
流，在那個年代，學術風氣自由一般都受到重視。當我們
細讀清談片斷，便會察覺其精義所在，在於一種具批判性
的“反思"精神，諸如“聖人有情無情..、“鬼之有
無"、“言能否畫意"等，皆對舊有文化傳統進行重新審
查，使兩1美以來僵化的思想得以解放。故此，假若我們能
從一個學街角度欣賞“清談它又何嘗異於春秋戰國
“百家爭鳴"的盛況?
至若士大夫之所以頹廢，致國事於不理，也是為勢使
然。兩哥之世，名教J冷落為-1-奪的工具，而人性的虛偽，
也泛渡至江湧堤缺的地步。儒家道統既失，去人精神上的
苦悶也可想而知，因此，成們除了把清談視作一種學街交
流外，更重要的，理應把它看作為一種“解歷"工具，一
種調劑身心的社交活動。在志怪的國度衷，假使我們能剔
除索教迷信的因子，用理性的思維詮譯它們，便不難發現
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它們不過是在“自我抑制"下，一種苦悶精神的投射。故
此.~說魏晉是一個唯美而傷感的年代 o
指導老師:李雄溪博士
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